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Et Beyala (re)créa Dieu : configurations de
la divinité et du sacré dans les romans d’une
écrivaine impie
Résumé : Si les commentateurs s’accordent à dire que les conditions de vie des
défavorisés (femmes, enfants et immigrés) constituent la pierre angulaire de l’œuvre
de Calixthe Beyala, il y a un élément, non moins important, qui attend l’interrogation
des critiques. Car affleure dans les quinze romans de l’écrivaine irrévérencieuse une
reconstruction suivie de la divinité qui permet de croire que son féminisme est aiguisé
par l’interrogation de l’essence divine. La tentative de recréer la femme et le monde
passe par la volonté de reconfigurer Dieu. Je tâcherai dans cet article d’étudier les
représentations de la divinité et du sacré chez Beyala sur quatre axes : résonances
idéologiques, désacralisation des dieux androcentriques, vénération de la femme
et conciliation des contraires.
Beyala, conciliation, convergences, déconstruction, divinité, sacralisation

[…] Sans la femme
Qui comprendrait Dieu
Cossy Guénou, poète togolais

Introduction

S

ouvent nourrie par la polémique, la création littéraire prodigieuse
de Calixthe Beyala, écrivaine franco-camerounaise, s’impose
comme l’une des références incontournables de la littérature
africaine contemporaine, et, à ce titre, continue d’exciter l’intérêt des
critiques comme en témoignent les analyses de Cazenave (1996),
Gallimore (1997), Mbassi (2005), Harrow (2007), Etoke (2009),
Fulton (2009) et Gauch (2010). En dépit de cette attention soutenue,
la représentation fictionnelle de la divinité, aspect très important
à mon sens de l’art de cette auteure iconoclaste, n’a pas inspiré
l’enthousiasme suivi du public. Certes, Gallimore (1997 : 65-66),
Darlington (2003 : 50-51) et Fernandes (2007 : 262) font quelques
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allusions à l’esthétique impie de Beyala. Toutefois, même si la portée
de ces articles se limite aux premiers récits de Beyala, c’est Mainimo
(2000, 2002, 2004) qui a le mérite d’interroger constamment le fonds
irrévérencieux de cette fiction.
Tout en profitant des pistes tracées par ses prédécesseurs, mon
article s’en démarquera par le regard qu’il tentera de porter sur le fait
sacré dans l’intégralité des romans de Beyala. Les quinze récits de
l’auteure sont C’est le soleil qui m’a brûlée (1987), Tu t’appelleras
Tanga (1988), Le petit prince de Belleville (1992), Maman a un amant
(1993), Assèze l’Africaine (1994), Les honneurs perdus (1996), La
négresse rousse (1997), La petite fille du réverbère (1998), Amours
sauvages (1999), Comment cuisiner son mari à l’africaine (2000), Les
arbres en parlent encore (2002), Femme nue, femme noire (2003),
La plantation (2005), L’homme qui m’offrait le ciel (2007) et Le roman
de Pauline (2009). En effet, une reconstruction ininterrompue de la
divinité, sous la plume de Beyala, incite à penser que sa création
est alimentée par l’interrogation continue de l’essence spirituelle
de Dieu aussi bien que celle des dieux, déesses et mânes. La
(re)construction de la divinité entraîne d’office dans son sillage une
méditation sur le sacré. La tentative de Beyala de représenter la
femme et de refaire le monde passe par la volonté de recréer et de
repenser le sacré en termes humains, féminins et subjectifs. Sous
ce rapport, sa (re)création de la divinité consiste dans un premier
temps à démanteler, en les profanant, les présupposés sui generis
de l’entité divine patriarcale comme toute-puissance, quintessence
de l’intelligence, incarnation de la perfection et parangon de justice
et de bonté. Si dans un deuxième mouvement, cette reconfiguration
de Dieu est fonction de la sacralisation de l’esprit féminin, elle aboutit
dialectiquement, dans une troisième période, au dépassement des
binarités manichéennes.
Dans ce projet anti-hégémonique, Beyala, adepte connue
(tantôt habile, tantôt maladroite) du dialogisme discursif, établit
instinctivement ou consciemment des passerelles avec maints
courants de pensée contestataires, allant du matricentrisme au
postmodernisme. Dans la mesure où un texte doit sa naissance
aux textes d’autrui et se maintient en vie par les discours d’autrui,
l’on peut parler de la sociabilité du texte. Mon hypothèse de travail
est que les représentations, même les plus hardies, de l’essence
divine chez Beyala trouvent des échos dans des idéologies,
traditions et configurations circonvoisines. Dès lors, les connivences
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intertextuelles viennent pour consacrer l’ouverture du texte au
déjà dit/écrit et aussi aux textes à venir. Que le terme « création »
se comprenne dans ses diverses acceptions de « fiction »,
« art », «confection », « reformulation », (re)configuration ou « coconstruction », il connote surtout ajout et échange et écarte toute
possibilité d’une invention ab nihilo, car constituant un maillon
dans la chaîne productrice et un pont entre vécu et devenir. Dans
ce sens, la création se fait recréation et vice versa et Beyala ne
fait qu’apporter sa contribution à la construction incessante de la
divinité. Cet article aura effectivement pour optique d’examiner les
figurations de l’essence divine dans les quinze romans de Beyala
sur quatre axes : convergences idéologiques, démolition des dieux
androcentriques, glorification du génie féminin et dépassement des
dichotomies.

Une création au carrefour de diverses traditions et idéologies
contestataires
Pour construire un univers provocateur susceptible d’élargir le
champ du virtuel et du non-dit, la création fictionnelle de Beyala
profite de la plasticité foncière du roman. Par-delà la capacité de la
fiction beyalesque d’exploiter la malléabilité intrinsèque du roman,
il faut reconnaître également que cet art n’est pas à l’abri de la
mouvance des traditions et des idéologies perturbatrices.
Il va sans dire que le climat de doute chez Beyala n’est imperméable
ni à la crise de la foi en Europe, surtout dans le siècle précédent,
ni aux postulats nihilistes occidentaux et encore moins aux thèses
sartriennes relatives à l’incompatibilité de la responsabilité humaine
avec la croyance en Dieu. Sur ce fond irréligieux et areligieux
viennent se greffer les courants centrifuges émanant du féminisme
radical, de la postmodernité et du postcolonialisme. Le zèle de Mary
Daly et d’Elaine Marks à remettre en question la transcendance
de la divinité patriarcale, dans la perspective d’arracher la femme
à la violence symbolique, rime avec la volonté farouche des
héroïnes beyalesques de se soustraire au joug du patriarcat de
droit divin. De même, les configurations anti-essentialistes des
théoriciens postcoloniaux (comme Frantz Fanon et Homi Bhabha)
et postmodernes (Hélène Cixous et Jean-François Lyotard) aident
à l’élucidation du geste à la fois irrévérencieux et constructiviste de
Beyala.
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Si, dans une certaine mesure, on peut tracer les germes de ces
orientations transgressives (que sont le féminisme militant et le
postmodernisme et, par dérivation, le postcolonialisme et le discours
dérangeant de Beyala) à l’interrogation cartésienne et plus loin à
l’élan hérétique et à l’agnosticisme, c’est aux origines encore plus
reculées, en l’occurrence aux racines séculaires du matricentrisme
religieux, du polythéisme et de l’oralité africaine, que sont redevables
les contours du « désenchantement du monde », l’expression est de
Marcel Gauchet, discernables dans les romans de Beyala. Perçue
par l’humanité primitive comme principe sacré de la vie humaine, du
fait de la conception, la mère, et par extension la femme, se trouve
attribuer des pouvoirs mystiques par les premiers hommes fascinés,
au sens religieux, par la venue au monde des bébés1. Sous l’effet de
cette vénération, la femme devient la première divinité personnelle
et communautaire, apte à se reproduire, à reproduire l’homme et à
immortaliser l’espèce humaine. Avec le temps, le culte de la femme
se fait indissociable de celui voué à la terre au point que l’on parle
souvent de la terre-mère sainte. Les thèses de Diop (1979 : 214-220)
et de Stone (1976), et comme l’on verra plus tard celles de Beyala,
confirment le primat du matricentrisme et du tellurisme sur le culte
du soleil et du ciel masculinisés.
À l’ascendant des courants jumeaux de matricentrisme et de
tellurisme s’ajoute l’apport des religions africaines multipolaires,
et donc non dualistes, à la représentation divine dans la fiction de
Beyala. Contrairement au monolithisme exogène, le polythéisme
traditionnel délocalise l’essence divine d’un espace unipolaire vers
des sites variés que sont, entre autres, grottes, plantes, rochers,
montagnes, rivières et animaux. Au demeurant, l’espace divin ne se
pluralise pas seulement au sens physique mais encore au niveau
moral comme il débouche sur la relativisation du bien et du mal.
Ainsi s’écroulent, au bénéfice d’une fluidité religieuse, les assises
du manichéisme consubstantiel des religions monothéiques.
Aux dires de Bewaji (1998 : 11), si les Africains possèdent, à
n’en pas douter, la notion de Dieu suprême à qui ils attribuent des
qualités hyperboliques, celui-ci n’est pas pour autant exempt de mal.
Impossible de se tenir à l’écart du mal, il est, de fait, conçu comme
source de bien comme de mal. Raison pour laquelle cet Être suprême
peut recourir indifféremment au mal et au bien, et d’ailleurs à toutes
les nuances entre les deux, pour servir l’intérêt général. Il arrive
La sacralisation ultérieure des rapports sexuels tiendrait à cette déification de la
femme.

1
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même que Dieu soit la création des humains ou l’aboutissement
d’une série de transformations, comme chez les anciens Égyptiens
où Ra a fait l’objet de constructions métaphysiques incessantes de
la part de ses fidèles.
Dans la mesure où les dieux africains ne sont pas à l’abri du mal,
on conçoit qu’ils soient faillibles. C’est justement ce que cherche
à prouver Aroga (1997) dans son analyse probante de la place du
rationalisme dans les contes camerounais et les cultures africaines.
Ici, la toute-puissance divine est remise en cause par humains et
bêtes, notamment les tricksters mythiques, la tortue et l’araignée.
Incriminé, Dieu perd désormais ses allures supérieures pour se
confiner à l’ordre humain. À l’instar des humains, l’Être suprême,
dans le conte étiologique akan sur les origines des pluies (OwusuSarpong, 2002 : 120-128), est polygame, se voit trompé par ses
douze femmes sauf la plus jeune, subit le charme féminin et sait
pleurer, ses larmes prodigieuses à la découverte de son cocuage
et de ses erreurs, constituant la première averse mythique du
monde.
Dans la même lancée, mais cette fois-ci à partir d’un récit
cosmogonique ésotérique, en l’occurrence le mythe sacré tambouriné
des Akan sur les origines du monde, Wiredu (2009 : 11), fort d’une
analyse textuelle, soutient que Dieu doit le projet de la création à
l’araignée et que, par conséquent, la création, contrairement à une
certaine idée reçue, n’est pas un acte planifié par une quelconque
sagesse divine. De même, dans Anthem of the Decades (1981) de
Kunene, les dieux zoulou, s’ils ne se disent pas des créatures des
humains, reconnaissent à ceux-ci la suprématie pragmatique et
intellectuelle.
Loin de constituer un corps homogène à vocation fidéiste, les
sociétés africaines ont, de longue date, favorisé l’essor d’une
culture polyphonique qui représente un fonds inépuisable de savoirs
profanes et sacrés sur la divinité. Autant d’acquis contestataires,
autant d’intertextes et de convergences entre les traditions
ambiantes et le discours transgressif de Beyala.

Déconstruction des dieux androcentriques
Dans son programme de saper de son fondement la présence
masculine sacrée, Beyala parsème ses romans de références à
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l’alliance entre dieux gynophobes et patriarcat. Si la question de
Dieu est au cœur de ses préoccupations sociopolitiques, c’est
parce qu’elle est acquise à l’idée que dans la plupart des cultures,
l’hégémonie masculine a pour socle l’identification intéressée
de la part de l’homme à l’essence divine. Ainsi élaboré, Dieu se
pose en métaphore absolue de l’homme, en agrégat de tous les
désirs machistes : possession, domination et exploitation. Dans
les traces du conteur traditionnel, Beyala mine les principes de
cette quintessence de la masculinité en vouant aux gémonies
l’omniscience, la toute-puissance et la bonté, entre autres, de
Dieu.
Dès lors, la démolition de Dieu s’avère comparable à l’assassinat
de l’aigle, symbole de la divinité, par la tortue dans les hauteurs tel
que le présente le conte beti sur le déicide (Aroga, 1997). Dans La
négresse rousse, un iconoclaste exhorte son public à l’assassinat
des dieux veules et injustes. Si le déicide réel est absent dans
l’œuvre de Beyala, le déicide symbolique, quant à lui, transparaît
dans les réflexes des sujets féminins comme Ateba, Bertha, Fofo et
Pauline qui, soit par leur féminité autre (lesbianisme, masturbation,
nymphomanie, polyandrie, échangisme, célibat féminin, amour libre)
ou leurs propos insolents, mettent en avant un projet anti-patriarcal
et anti-divin au plus haut degré. On notera surtout l’affirmation
retentissante d’Ateba : « Le péché est une illusion, il n’y a jamais
eu de péché, le péché est un mythe » (Beyala, 1987 : 138).
Éperonnée par le désir ardent de se dérober aux tabous
patriarcaux asymétrisants, Ateba abat un séducteur aux prétentions
divines, consomme son sang, qu’elle imagine être celui de son amie
décédée, dans une séance macabre et sacrilège qui lui offre l’image
tour à tour d’une lesbienne fétichiste, d’une mante religieuse et d’une
anthropophage moderne. Peu après ce rituel, riche en significations,
Ateba – dont le nom en Beti désigne « celle qui refuse et rejette »
(Mbassi, 2005 : 115) – asserte que même Dieu ne peut s’opposer à la
volonté de la femme. Geste iconoclaste est également le saphisme
auquel s’adonnent Fofo (lesbienne réelle) et Ateba (lesbienne aux
niveaux symbolique, intentionnel et rituel) surtout lorsque vu à l’aulne
du postulat de Marks (1993 : 288) d’après lequel la lesbienne est le
seul vrai Antéchrist parce que la seule vraie meurtrière de l’amour
chrétien.
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Dans son chef d’œuvre au titre évocateur Beyond God the
Father: Toward a Philosophy of Women’s Liberation (1986), Daly,
tout en fustigeant la figure patriarcale divine, propose aux femmes
la démolition du Dieu androcentrique et céleste, comme exigence
non négociable de leur libération effective. Pour elle, les femmes,
en leur qualité de victimes primordiales des dieux phallocrates, sont
appelées à pratiquer sacrilège et auto déculpabilisation. Sur la base
des actes impies à répétition dans C’est le soleil qui m’a brûlée,
l’on peut avancer qu’il représente le texte beyalesque qui pousse
à son paroxysme le projet lesbien de tuer Dieu et se fait par là une
tropicalisation fictionnelle de l’essai de Daly.
De C’est le soleil qui m’a brûlée au Roman de Pauline, l’obsession
de contester l’existence de Dieu se révèle indissociable de sa
peinture comme source primordiale de mal et principe de la mort. Si
les insoumis féminins dans ces récits identifient l’homme à la mort,
ils étendent la même corrélation à la figure patriarcale divine dont
l’ordre, la chaleur accablante, le nom ou même la simple présence
suffit pour produire le trépas. Rien, dans l’imaginaire rebelle d’Ateba,
ne distingue Sa Majesté le Roi d’Awu (toponyme beti désignant la
mort) de Dieu lui-même. Son constat est net : « Tu tueras au nom
de Dieu… Tu tueras au nom de l’Homme… Tu tueras au nom de
la Patrie […] Que dirait le Ciel s’il voyait l’homme condamner la
mort alors que Dieu la donne comme une délivrance ? » (Beyala,
1987 : 45-46). Dans La plantation, Comorès en vient à cette
détabouisation : « Une grande soupe de fesses saupoudrée de
violence, God » (Beyala, 2005 : 361). Le désordre mortel dans lequel
baigne l’univers narratif de Tu t’appelleras Tanga a pour source
la divinité. Qu’ils soient désignés Dieu, colon, Père de la nation,
géniteur, faux père ou encore « Pape de la littérature » (entendez
critique littéraire hostile à Beyala), ils fournissent conjointement et
solidairement des motifs à la narratrice de La petite fille du réverbère
d’élaborer une covariance entre figures paternelles mortifères et
prétentions absolutistes.
Nombreux sont les hommes autocrates dans les textes de Beyala
à se prévaloir de leur ressemblance à l’Être suprême pour martyriser
la femme, cette éternelle victime qu’Il a sculptée à genoux aux pieds
de l’homme (Beyala, 1987 : 151, 1993 : 21, 1993 : 240, 1995 : 11). Le
nom de Dieu est d’ailleurs associé au viol sacrificiel et au meurtre
sacramentel d’Irène Fofo. Pour la petite Goélène dans Amour
sauvages, Dieu, parce qu’il ne fait que de mauvaises choses, est à
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écarter des affaires humaines. Elle souligne encore la construction
humaine de Dieu en ces termes : « Mon père dit que si Dieu existe,
c’est parce que les hommes l’ont créé comme la télé, les voitures,
les Nintendo » (Beyala, 1993 : 61).
Affranchies, les héroïnes rebelles – adolescentes ou jeunes
adultes – depuis Ateba jusqu’à Pauline dans son texte éponyme au
titre rhématique – se complaisent à mettre le doigt sur l’indifférence
du Dieu patriarcal, céleste et hautain au calvaire des démunis et des
enfants. Alors que les « femmes-fillettes » comme Tanga condamnent
avec fougue les « dieux éculés, sourds et paralytiques » (Beyala,
1988 : 16), Saïda Bénérafa dans Les honneurs perdus et Soumana
dans Le petit prince de Belleville s’en prennent à Dieu et à ses avatars
cruels qui tous gardent les yeux secs devant l’indigence banalisée.
Pour certains réfractaires encore – Megri dans La négresse rousse,
Aïssatou dans Comment cuisiner son mari à l’africaine, Tapoussière
dans La petite fille du réverbère, Ève-Marie dans Amours sauvages
et Blues dans La plantation – la dénonciation de Dieu passe par
des jérémiades contre son racisme et sa misogynie. Au constat,
dans Les arbres en parlent encore, que la justice des dieux n’est
qu’une farce répond l’affirmation, dans La négresse rousse, que
les dieux ont cessé de s’intéresser au bien-être humain. Intervient
ici également l’insistance sur l’aberration des dieux comme facteur
de dépréciation humaine.
À la manière des contes traditionnels, les romans de Beyala
prêtent aux dieux des dimensions intellectuelles, morales et
physiques réduites. Preuve en est que les instances narratives
peignent les dieux comme des êtres peureux, myopes, oublieux ou
défaillants. On note à cet égard que c’est Elogo, l’ancêtre prototype
des Beti du Cameroun, qui après avoir accaparé le sac de sagesse
au détriment de sa sœur, s’est transformé en Zamba/Nzambé, en
Dieu2 (Abega, 2005 : 16). Humanisé, le Créateur présente l’image
d’un scélérat et d’un gynophobe. Si le narrateur anonyme des
Arbres en parlent encore présente Dieu sous les traits d’un évadé
concupiscent, Awono Awono, son homologue dans Tu t’appelleras
Tanga prête des qualités divines tour à tour à Monsieur John,
trafiquant attesté et meurtrier connu, et à Seigneur von Deutschman,
portraituré comme une « espèce de Dieu » (Beyala, 1988 : 186) et un
prédicateur blond infâme dont les miracles ont des griffes mortelles
longues.
2
Les noms Zamba et Nzambé sont proches de Ndjambi, le Dieu suprême chez les
Héréro en Namibie, d’Anyame en Guinée équatoriale et de Nyame chez certaines
ethnies ouest africaines.
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De plus, la sénilité et l’affaissement de Dieu que déplore Ateba
trouvent leur écho dans l’image prototype de Ra comme une vieille
divinité exténuée, obligée d’aliéner certains de ses pouvoirs aux
pharaons déifiés3. Pareil discrédit s’observe également dans La
négresse rousse avec la fabrication des dieux bigarrés : épileptiques,
capricieux, nains, bafoués ou émasculés. Dans cette diversité,
un trait pourtant les réunit : le manque de consistance et de crédit
aux yeux de leurs créateurs humains. Significatives également au
projet négateur de Beyala sont les prières satiriques que certains
personnages, notamment Beyala B’Assanga Djuli et Andela,
adressent à Dieu. On jauge mieux la charge blasphématoire de ces
anti-prières lorsqu’on observe que dans ces deux cas, elles sont
formulées par des doubles autofictionnels de l’auteure.
Il y a plus. Pour certains personnages, c’est par le biais de jurons
impies qu’ils cherchent à détruire l’imago dei : « C’est qui le bon
Dieu ? » (1996 : 307), « ce Dieu de putain de merde » (1998 : 79), «
bon Dieu de merde » (1999 : 29, 241), « Dieu d’enfer » (1999 : 200),
« Vos dieux, quelle banalité ! […] vos saletés de dieux » (1997 : 88),
« bon Dieu de merde » (2005 : 136, 2005 : 224). Avec des propos
dignes des fervents matérialistes, Dunga déclare que l’existence
hypothétique de Dieu n’est qu’un instrument pour rassurer les
pauvres et les esprits faibles (1997 : 144) alors que madame
Saddock dans Le petit prince de Belleville et Rosa Gotenberg dans
La plantation entretiennent des doutes sur l’existence de Dieu.
Gagnés aux thèses de l’existentialisme athée, le docteur Sanssouci dans Amours sauvages et la protagoniste dans Le roman
de Pauline sont persuadés que Dieu n’existe pas. Avec des clins
d’œil à Nietzsche, Pégase annonce aussi que Dieu est mort. Ces
jugements blasphématoires, comme d’ailleurs tous ceux formulés
par les personnages évoluant en milieu occidental (Belleville et
Pantin surtout), reflètent la percée athée en Europe.
Toutefois, les pannes de foi n’ont jamais épargné l’Afrique. Les
mots impies de Beyala, joints aux échos iconoclastes venant des
écrivains africains d’avant-garde tels le Nigérian Bandele-Thomas
(1996 : 47-51), le Ghanéen Armah (2000 : 3) et la Camerounaise
Tchoungui (2006 : 185), se mettent en parallèle avec la thèse
volontairement irrévérencieuse du Togolais Ankunde (1972 : 8) :

3
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Supposons une philosophie athée : elle ne s’oppose pas
essentiellement à l’âme africaine. Car notre religiosité que l’on
vante et dont on se sert toujours pour camoufler l’exploitation
chez nous, ne pèse plus lourd que son poids, c’est-à-dire léger
[…]. Le Dieu suprême est une surdétermination trop éloignée des
divinités subordonnées dont nous nous occupons à cause de leur
serviabilité et de leur sensibilité à nos besoins. L’Africain se sert de
la religion comme d’un médicament ; il n’ADORE rien » (1972 : 8.
C’est Ankunde qui souligne).

La veine subversive de Beyala s’entrevoit aussi dans les noms
et les sobriquets, construits autour des référents religieux, que
portent des personnages : Sa Grâce biblique, surnom de l’épouse
d’un dictateur sanguinaire, Maria-Magdalena-des-saints-amours,
Prêtresse-goitrée, Moissonneuse du Mal, Opportune des Saintes
Guinées et Jésus Ouakassi. Puis surgissent Maître avec ses élus
scolaires, Ève-Marie que les séducteurs, à l’exemple du serpent dans
le Jardin d’Eden, tentent souvent avec des pommes et Dieudonné,
qui malgré la promesse de son nom providentiel, se singularise par
son insensibilité. À l’aide d’un jeu de mots impertinent, un stagiaire
annonce ainsi la disparition du souverain pontife : « Le Saint-Porc
est décédé » (Beyala, 2007 : 96).
A priori, la paternité douteuse de bon nombre de personnages
beyalesques (Ateba, Kaba, Pieds-gâtés, Mégri, Edgar, Biloa,
Opportune des Saintes Guinées, Shona, Lou, Pauline, etc.) confirme
le jugement de Fofo suivant lequel connaître l’identité d’un père
n’a aucune importance. Tant pour Loulou (Amours sauvages) que
pour Tapoussière (La petite fille du réverbère) et Pauline dans son
texte éponyme, les pères se définissent par leur absence. Au-delà
de sa dimension anti-patriarcale, l’idée de non père s’avère une
allusion parodique aux naissances miraculeuses, sans intervention
paternelle, qui sont à la base de certaines religions, révélées comme
non révélées. En outre, l’irresponsabilité, la disparition et la négation
du père biologique, constamment mises en relief par des narrateurs,
font pendant à celles du Père absolu. Sous cet angle, les enfants
naturels et les sans pères deviennent des orphelins existentiels
sans référent divin fiable auquel s’ancrer dans leur errance.
L’association de l’empyrée à la victimisation se signale dès les
seuils de C’est le soleil qui m’a brûlée et de L’homme qui m’offrait le
ciel. Cette identification n’est pas sans charge accusatrice. Comme
on peut s’y attendre, à l’intérieur de l’univers diégétique se dessine
un réseau relationnel entre esprit de gain, désir hégémonique et culte
du père céleste. Chez Beyala, la tentative de démolir le piédestal
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divin est assimilable à la déconstruction du socle patriarcal impliquant
autant les chefs politiques et religieux que les dictateurs domestiques
et les femmes phalliques. Déconstruire le Dieu absolu des hommes
et des « âmes habituées » et non pas nécessairement Dieu Luimême, telle semble être la visée de Beyala. Si, comme l’affirme
Ève-Marie, chaque femme porte en elle un homme qu’elle veut tuer
(Beyala, 1999 : 178), c’est surtout en raison de l’imago patriarcale
divinisée que les femmes ont été obligées d’intérioriser.

Sacralisation de la femme
Parallèlement au geste iconoclaste à l’encontre du Dieu
androcentrique se construit le profil embelli de la femme capable,
elle, de secourir les indigents. Diverses images puissantes – eau,
terre et lumière – entrent dans cette construction sacrée du génie
féminin. Principe de régénération, l’eau joue un rôle déterminant
dans la vénération de la mère anonyme dans Femme nue, femme
noire et la purification d’Ateba. Pour ce qui est de la terre, on
remarque son importance en particulier dans le culte que des
sujets féminins y vouent : Grand-mère au sol natal sacré d’Issogo,
Tapoussière au terroir pendant son pèlerinage au berceau et Blues
à la terre vénérée du Zimbabwe. De plus, Grand-mère utilise un
morceau de la terre sacrée pour ensorceler et river sa fille, Andela,
à Kassalafam. Dans tous ces cas, la femme veut faire sienne l’aura
de la terre sacrée.
Mais de loin, le symbole le plus puissant dans l’élaboration de
la figure féminine sacralisée chez Beyala est la lumière, celleci intervenant comme soleil, gloire et surtout étoile. Hautement
consciente de la puissance idéologique des mythes fondateurs et
aussi des origines religieuses de la victimisation sexospécifique
comme de la violence symbolique et culturelle, Beyala fait appel au
mythe eton de la création, centré sur la femme-étoile, non seulement
pour dépénaliser la féminité en incriminant l’homme, mais encore
pour rehausser le moral des femmes en valorisant la provenance
divine de la femme.
D’après Ateba, la femme qui, dans le passé mythique était une
étoile, se voit contrainte, par la commisération, de descendre des
cimes pour porter secours au mâle, alors en douleur sur terre. Au
lieu d’apprécier l’aide providentielle de la femme, l’homme, une
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fois arraché à ses peines, ne trouve pas mieux que de la priver de
ses lumières et de ses ailes, bref de sa locomotion divine. Clouée
désormais au sol comme l’albatros baudelairien, la femme se trouve
condamnée à une vie de forçat sous le patriarcat. On le voit, c’est
l’homme, et pas la femme, à qui est attribuée la paternité de la
trahison originelle. Révélatrice encore à ce propos est l’affirmation
d’Ateba que le mythe d’Adam et Êve est un « prolongement de
l’enfance » (Beyala, 1987 : 138), conçu pour faciliter l’infantilisation
genrée.
Fait remarquable, le mythe cosmogonique de la femme astrale
aux origines divines est également narré par la matriarche
Balbine lors d’une palabre dans Maman a un amant. Par-delà son
renversement des fonctions traditionnelles imparties aux deux sexes,
le mythe met en relief la divinisation de la femme. Si le mythe de la
femme-étoile est mal reçu par l’auditoire africain du QC, bouleversé
par la disparition d’Irène, lequel public, en outre, accable Ateba
d’opprobre, il est accueilli, par contre, de vifs applaudissements par
l’assistance d’immigrés à Belleville. À l’énonciation de la morale du
mythe, en l’occurrence, « La Femme doit être notre lampe et nous
montrer le chemin » (Beyala, 1993 : 244), le public répond par une
approbation collective. Dans le prolongement de ce mythe, Grandmère Balbine, convainc M’am ainsi : « Ma fille, tu es la lumière de
cette maison. Tu es l’esprit supérieur qui guide l’homme » (Beyala,
1993 : 244-245)4.
Le statut déifié de la femme stellaire ainsi posé, les rumeurs
populaires, dans La plantation, attribuent le salut d’Ernest Picadilli à
l’intervention d’une femme-étoile, « descendue du ciel », qui l’aurait
élevé au paradis. Tanga déplore l’extinction de son soleil, preuve
sure, à ses yeux, qu’elle est marquée par et pour la malchance, alors
que dans La négresse rousse, les projets féministes de Laetitia sont
alimentés par la nostalgie de la femme-étoile. Raison pour laquelle
Fofo considère aussi la « femme-flamme » comme le modèle à
suivre. À la fin de son récit, Ateba est attirée par la lueur vive de la
femme idéale déifiée.
C’est sur les ailes de cette femme quintessenciée, prête à
s’approprier l’éclat, que les femmes, porteuses désormais de sèmes
mythiques fortifiants, sont appelées à se définir comme des êtres
uniques, indignes de la subalternisation patriarcale. La forte visibilité
4
On note avec intérêt que la théologie féministe privilégie également le rôle de
la femme dans la sotériologie collective et la terminaison des rapports genrés
asymétriques.
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narrative de la femme – à ses multiples titres de sujet, protagoniste,
narratrice et focalisatrice – dans les romans de Beyala trahit la
volonté de l’auteure d’héroïser la gent féminine. Lorsque Ateba se
déclare héroïne, elle est bien consciente de sa mission sacrée de
femme-étoile.
Jointe à celle des romans autofictifs, La petite fille du réverbère
et L’homme qui m’offrait le ciel, la réussite professionnelle de Blues
dans La plantation semble destiner la femme à la valorisation sacrée,
surtout face à la dépréciation des sujets féminins, en subalternes
transgressives, par les hommes. S’y ajoute, à ce propos, la mise
en valeur de l’héroïne et de son modèle dans Le roman de Pauline.
Du coup, la célébration du féminin affranchit la femme de son statut
d’éternelle victime, poursuivie par des crimes ataviques supposés
remonter au fin fond de l’histoire humaine. D’Ateba à la veuve
anonyme, de Bertha à Pauline, des sujets féminins sont légion à
se voir diabolisés par le regard inquisitorial masculin. Au nom des
délits fabriqués, souvent consacrés par mythes et religions, la femme
« née pour être coupable » (Beyala, 1993 : 199), devient passible
d’exactions genrées de toutes motivations, allant des violences
familiales aux mutilations génitales féminines, du viol (rituel ou
profane) au lynchage (sacré ou civil).
On note donc que la même Beyala qui conteste l’identification
de l’homme au ciel et au Dieu olympien valorise l’attachement
de la femme aux cimes divinisées pour souligner l’ascension, au
propre et au figuré, de la femme. Ce geste participe du projet de se
réapproprier le ciel, avec tout ce que cela implique de gloire et de
déification. Comme le souligne Merlin Stone, le culte des déesses
célestes faisait partie de vieilles pratiques religieuses, aux quatre
coins du monde, bien avant les tentatives de démolir les divinités
féminines astrales au moyen de canons phallocrates.
À la manière de Cheikh Anta Diop et de Marija Gimbutas, Stone,
dans son ouvrage intitulé When God was a Woman (1976), s’attarde
sur le culte ancien de la femme divinisée. Son argument trouve un
appui non seulement dans les découvertes archéologiques afférentes
à cette adoration mais également dans des preuves se rapportant
aux origines des rites cultuels et de la théogonie : la femme/mère
transformée en Ancêtre divine par le clan en raison de la croyance,
avant la découverte des bases biologiques de la procréation, que
la mère était l’unique parente des enfants. Suivant les aires et les
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époques, cette Déesse mère, qui se trouve au sommet du panthéon,
se fera connaître sous des appellations comme Anahita, Inanna,
Isis, Istar, Nana ou Nut. La vénération des déesses et des figures
maternelles/féminines chez Beyala est d’autant plus significative
que les religions monolithiques imposées ou importées, à l’opposé
des pratiques politico-culturelles d’Afrique, n’accordent pas la
divinité aux femmes. Par ailleurs, les origines sacralisées de la
femme/mère fournissent à Beyala (Gallimore, 1997 : 200), comme
à Stone (1976 : 30-61), des justifications non seulement pour le
lignage matrilinéaire mais surtout pour le matriarcat. Bref, créer des
figures féminines sacrées en littérature, c’est valoriser et restaurer
une pratique religieuse qui remonte à l’antiquité et aussi jeter de
nouvelles bases du règne de la femme.
Dans ce contexte, Fofo, l’héroïne dérangeante de Femme nue,
femme noire, peut se vanter d’être l’alpha et l’oméga et également
une déesse capable de réaliser des miracles dont le Christ est
incapable. De même, Megri affirme que de toutes les divinités
présentées à un public de curieux blasphématoires, c’est seule
la déesse qui force le crédit devant l’émasculation des dieux. À
plus d’un titre, c’est pourtant dans La petite fille du réverbère que
Beyala présente l’image la plus cohérente de la femme sacrée, et
ceci à travers la figure imposante de Grand-mère. Au-delà de ses
associations pléthoriques avec l’éclat, porteur de sacralité, est peinte
une « femme-esprit » qui, au contraire du commun des mortels, sait
remodeler la vie de sa petite fille, Beyala B’Assanga Djuli, à son gré
et sait de plus rejoindre le royaume de ses ancêtres sans pour autant
mourir. En sa qualité de sorcière formidable, elle arrive, de surcroît,
à envoûter sa fille Andela prompte au vagabondage, à sanctifier son
propre destin et à convaincre les membres de sa famille élargie que,
même morte, elle sera toujours avec eux et veillera sur eux.
Si cette matriarche tabouisée ne se lasse pas d’injurier les dieux
androcentriques, c’est parce qu’elle cherche par là même à mettre
en cause leur sens de justice divine, et par extension, leur existence.
Convaincue que les sociétés africaines étaient toutes au départ
matrilinéaires, matrilocales, matrifocales et matriarcales, Beyala
dote Grand-mère d’autorité royale et morale de nature à mieux tenir
tête aux impérialistes destructeurs et aux agents divers du nouvel
ordre instauré par les Pères de la nation. Mémoire du clan, symbole
du refuge et gardienne de la parole sacrée, Grand-mère fait office
de mère, de pédagogue traditionnelle et de modèle à Tapoussière
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qu’elle imprègne de son esprit. Le domaine de Grand-mère, on
l’aurait noté, constitue un microcosme du matriarcat tant chéri par
Beyala. Au regard de la contestation du règne du Dieu patriarcal et
de ses incarnations humaines que sont dirigeants politiques, pères,
maris, amants, chefs religieux et bourreaux, le matriarcat, sous la
plume de Beyala, revêt inéluctablement un caractère religieux et
politique. L’acceptation du matriarcat comme système sociopolitique
et la reconnaissance de la spiritualité primordiale de la femme au
même titre que la démasculinisation de l’autorité politique semblent
aller de soi d’autant que les hommes, d’après Beyala (Brière,
1994 : 69), ont, pendant trente ans, convaincu tous de leur incapacité
à gérer le continent africain, qu’ils ont d’ailleurs conduit au bord de
la faillite.
Du reste, on n’est pas indifférent au fait que Beyala B’Assanga
Djuli soit créée à l’image de Grand-mère. Celle-ci affirme : « Tu es
mon double. T’as été choisie par les esprits pour mener à terme
mes combats » (Beyala, 1998 : 40). Ainsi tracée, la vocation de la
petite fille consiste à combattre les nouveaux avatars des misogynes,
exécrés par la matriarche. Si Grand-mère et l’héritière sont des
âmes sœurs, on ne doit pas s’étonner de voir l’identité de cette
dernière participer de l’auréole de son aînée. Ce halo transforme la
fille naturelle on ne peut plus démunie et répugnante, en « fille des
esprits », « lumière du monde » et « fille de la lumière », confortant
ainsi l’obsession d’auto vénération chez Beyala. Il reste que le
narcissisme, ce culte morbide de soi, permet à l’auteure d’abord de
vénérer le génie féminin et ensuite de raffermir les jalons sacrés de
la gynécocratie comme modèle sociopolitique.
Mais il n’y a pas que cela. Dans Tu t’appelleras Tanga, la
poétisation sacrée de la femme prend encore d’autres dimensions.
L’habileté de Tanga et d’Anna-Claude à changer de destin et à se
recréer, leur prise héroïque de la parole, don divin, leur pouvoir de
nomination de même que leur aptitude à s’insuffler de nouvelles
âmes et de nouveaux horizons sont autant de signes de cette
sacralisation. Bien plus, en rendant possible la fusion spirituelle de
Tanga et d’Anna-Claude, Beyala, à la manière de Daly, confère la
sacralité à la sororité, ce soudage humain affectif volontairement
embrassé par des sujets féminins éclairés dans leur tentative
d’évacuer les forces phalliques aliénantes. En plus de la richesse
de cette force sociale chaleureuse, la configuration de l’union sacrée
de Tanga avec Anna-Claude, deux marginales, confirme la réflexion
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du narrateur dans House of Hunger : si humble qu’il soit, chaque
existant porte dans son être des étincelles divines (Marechera,
1993 : 42).
On constate, du reste, que la dénomination à caractère
démiurgique des enfants est prise en charge dans Amours sauvages
par Ève-Marie et par Grand-mère dans La petite fille du réverbère.
Quant à la coprésence d’Ateba et de son âme dans C’est le soleil
qui m’a brûlée, elle participe d’une sororité sacrée ou de ce que
Mainimo appelle « religion féminocentrique » (2004 : 5). Cette âme
qui remplit les multiples fonctions d’observatrice, de narratrice, de
confidente et de compagne lesbienne autorise à noter le pouvoir
dynamique de la femme de se multiplier à volonté au mépris des
esprits qui cherchent à la cantonner dans des fonctions diaboliques
et infériorisantes. Ainsi semblent se justifier d’abord la démarche de
Beyala de sanctifier la lutte des femmes pour améliorer la condition
féminine et ensuite la teneur impie de sa création.

Vers la conciliation des contraires
Cependant, les choses ne sont pas si schématiques. Car,
au-delà des clivages désacralisation/vénération, dieux/déesses,
violence masculine/victimisation féminine, l’art de Beyala, dans sa
totalité, laisse entrevoir un tiers espace subtilement alimenté par
éclatement, polyphonie et brassage. Sous la poussée des parcours
entrelacés de la postmodernité, du postcolonialisme et du féminisme
constructiviste s’érige, de fait, une configuration divine fictionnelle
sous-tendue par l’hybridité, le surhumain beyalesque se moulant,
dès lors, à une figure sacrée syncrétiste conçue comme un projet
conjonctif, et non pas comme une entité imperméable et disjonctive,
accrochée aux vérités absolues. Les assises immuables de la
divinité s’écroulant sous les assauts conjugués des configurations
intellectuelles anti-hégémoniques – telles les thèses de JeanFrançois Lyotard sur la délégitimation des métarécits, d’Hélène
Cixous sur les acrotères bancals des binarités, de Judith Butler sur
la performativité du genre, du sexe et de la sexualité et d’Édouard
Glissant sur la créolisation –, le relativisme s’impose comme éthique
et la culture devient une relation au même moment que l’essence
divine se fait formation sociale.
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Cette nouvelle dynamique de dépolarisation et d’hétérogénéité
permet d’apprécier les apories herméneutiques constitutives de la
création beyalesque ou ses « pannes de sens », pour reprendre la
belle expression de Frank Wagner. Elle favorise aussi une meilleure
reconnaissance du contexte général de métissage, aux sens dénoté
et connoté, dans l’œuvre de Beyala et, en particulier, par rapport
à la problématique de cet article, une meilleure appréhension des
paradoxes d’ordre religieux. Sous cet angle, on constate avec
intérêt que la figure divinisée de Grand-mère s’avère subtilement
construite sur des socles religieux divers : adoration séculaire et
universelle vouée à la femme, mânisme ou culte des ancêtres/des
mânes, polythéisme et christianisme. Malgré ses diatribes contre
les Dieux monothéiques prétendument misogynes, Tapoussière
prête à Grand-mère des paroles du Christ, « Je serai toujours près
de vous » (Beyala, 1998 : 228), et des allures christiques : « Grandmère traversait la foule comme le Christ et ses cheveux étincelaient
dans les flammes » (Beyala, 1998 : 229). Dans Amours sauvages
également, Ève-Marie, en dépit de sa déconstruction des Dieux
célestes, s’identifie, à maintes reprises, au « Christ sauveur », tantôt
comme son avatar, tantôt comme faiseuse de miracles. De même, la
saga de Beyala B’Assanga se veut un « récit biblique », une épopée
tirée de l’Écriture sainte. La disparition mystérieuse de Grand-mère
et sa transformation en « ancêtre vivante » peuvent s’expliquer par
la contiguïté spirituelle entre existants et morts dans les croyances
traditionnelles telles que celles d’Afrique et aussi par la fluidité
religieuse propre aux temps nouveaux.
Les autres paradoxes de Grand-mère – vraie sorcière,
guérisseuse fiable, ogresse manipulatrice de ses deux filles,
charlatane, visionnaire – peuvent se mettre sur le compte de la
souplesse religieuse coutumière. L’Étranger, dans La négresse
rousse, pousse l’argument plus loin lorsqu’il affirme que les humains
ont besoin de Dieu comme de diable, jugement qui recoupe celui du
narrateur anonyme de La plantation : « toutes les religions prennent
naissance au fin fond des enfers » (Beyala, 2005 : 403). De part ou
d’autre s’érigent des parallèles avec les thèses anti-hégémoniques
sur mutabilité des phénomènes, décentrement de la subjectivité et
fragmentation des perspectives. Derrière le portrait de Grand-mère
comme « père et mère » de Tapoussière point une construction
sociale, quoique fictionnelle, qui brise les catégories analytiques
fixes comme hommes/femmes, grands-parents/parents, géniteurs/
parents sociaux. Certes le matriarcat trouve son fondement dans
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le culte voué à la figure maternelle/féminine. Il n’en demeure pas
moins vrai que le règne des femmes exige la synergie entre les deux
sexes et tire sa légitimité de la politique inclusive. Tel que l’affirme
Diop : « Le régime du matriarcat proprement dit est caractérisé par
la collaboration et l’épanouissement harmonieux des deux sexes,
par une prépondérance même de la femme dans la société due à
des conditions économiques à l’origine, mais acceptée et même
défendue par l’homme » (1979 : 220).
Pour sa part, Eisler (1995 : 135-155), tout en soutenant la vérité
du vieux culte universel de la Déesse, est pourtant d’avis que la
gynécocratie n’a jamais existé. De plus, elle déclare que le système
sociopolitique qui va de pair avec le culte de la mère sacrée,
autrement dit exigé par celle-ci, est plutôt la « gylanie », ce système
de gouvernement inclusif qui, parce que ne privilégiant ni femmes
ni hommes, a indifféremment pour résignataires les membres des
deux sexes.
D’autre part, l’imbibition par Ateba du sang de l’homme aux
ambitions divines qu’elle vient d’assassiner prend le caractère d’un
acte religieux hybridant. Le cannibalisme symbolique lui permet de
s’approprier et d’absorber le sang de sa victime. Si le vampirisme
peut, dans une certaine mesure, traduire les rapports cannibales
existants entre sujets, l’on peut également avancer qu’Ateba, par
cet acte, brise les dichotomies sexuelles en renforçant la part
d’animus déjà en elle, et surtout en incorporant les traits de la divinité
masculine contestée. En dépit donc de son opposition ardente à
l’ordre divin gynophobe qu’elle croit démolir par le meurtre, Ateba
conforte plutôt les principes mâle et femelle en elle et aussi fait
corps avec la figure divine paternelle. Son rejet du mariage lesbien
avec son âme, juste après sa déclaration que même Dieu ne peut
contrarier les desseins de la femme, paraît énigmatique. Toujours
peut-on suggérer que sa conviction d’avoir accompli une mission
sacrée et le fait d’être saluée le matin par le soleil naissant brouillent
les frontières entre le soleil divin culpabilisé et masculinisé dans le
titre et la trame narrative et le soleil divin à la fois innocent, sororal
et maternel qui clôt le récit.
Décloisonner la catégorie divin/profane, naguère perçue comme
figée, voilà ce que prétend également réaliser Fofo dans Femme
nue, femme noire, avec pourtant cette particularité : le fait de
vouloir sanctifier les jouissances corporelles. S’imaginant comme
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« déesse de l’amour », la protagoniste-narratrice transmue les
rapports sexuels orgiastiques en véritables séances religieuses
où sont impliqués chefs ecclésiastiques, matriarches vénérables,
Madones et guérisseuses. Au rythme des actes sexuels itératifs,
s’égrènent des euphémismes (« tabernacles », « voûte céleste »,
« autel », « caverne miraculeuse » pour l’appareil génital féminin)
pour fondre le sacré dans le profane. À la base des ébats sexuels
dans La négresse rousse, Amours sauvages, Comment cuisiner
son mari à l’africaine, Assèze l’Africaine, La plantation, L’homme qui
m’offrait le ciel s’entrevoit le même souci de sacraliser les rapports
intimes.
Dans la mesure où le profane peut épouser le sacré, et
inversement, dans une synthèse dynamique, on comprend mieux
le double mouvement d’humanisation des dieux et de divinisation
des humains par les personnages de Beyala. À mesure que les
catégories perdent leurs frontières rigides, surgissent des saintes
pécheresses (M’am dans Maman a un amant, Aïssatou dans
Comment cuisiner son mari à l’africaine jusqu’à Assèze et Pauline
dans leurs romans éponymes) et des saints pécheurs (Maître d’école
dans La petite fille du réverbère et Michel Ange de Montparnasse
dans Les arbres en parlent encore). Par ailleurs, qu’elles s’appellent
Betty, Soumana, Andela ou madame Moudimbé, les « mères
dévorantes » ou dévoyées font pendant aux ogres paternels et aux
pères fantomatiques, souvent complices des dieux insensibles.
Par-delà leur adéquation aux bourreaux masculins (humains ou
divinisés), les mères dévorantes fictionnelles s’associent aux
représentations non essentialistes ou pérennialistes du genre, la
cruauté cessant d’être la chasse gardée des sujets masculins.
Intervenant aussi dans l’éclatement des phénomènes est le
panthéisme, célébré non seulement par Loukoum et Assèze
mais encore par divers personnages dans Les arbres en parlent
encore. Tant dans ce dernier texte que dans La négresse rousse,
le polythéisme se conjugue au réalisme merveilleux pour créer un
univers divin bigarré qui recoupe l’espace carnavalesque et le monde
enchanté localisables dans les récits d’Amos Tutuola, d’Ahmadou
Kourouma et de Ben Okri.
D’autre part, si Ateba et Laetitia semblent souvent incapables
de gérer la tension entre tradition et modernité, entre magnétisme
maternel et attraits de l’individualisme, nous assistons de plus
en plus chez Beyala à la coexistence, pour ne pas dire la fusion,
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entre essentialisme et constructivisme. Ainsi dans la plupart de
ses romans, la nostalgie des origines matricentriques et telluriques
sacrées n’exclut pas forcément la possibilité des orientations
sexuelles et familiales à vocation radicale : solipsisme, lesbianisme,
échangisme, polyandrie, nymphomanie, célibat, matrophobie, refus
de la maternité, avortement. Tanga se soustrait au carcan du foyer
maternel mais se fait mère en adoptant un enfant de la rue comme
fils et s’ouvre également à l’amitié d’Anna-Claude en rejetant le
solipsisme pathologique. Lesbienne au départ, Fanny, dans La
plantation, finit par nouer des rapports hétérosexuels avec le métis
Nicolas. De même, malgré ses positions anti-maternelles, antinatalistes et anti-institutionnelles, Fofo, envoûtée par le lait maternel
sanctifié, se voit poussée à entreprendre le pèlerinage douloureux
au bercail. Si M’am finit par renoncer à l’infidélité conjugale, c’est
surtout à l’idée traditionnelle qu’elle se fait du mariage et de l’Afrique
(mythes, matriarcat, enfants, mariage) que son mari volage, Abdou,
doit ces retrouvailles.
En règle générale, la fougue initiale des adolescentes et des
jeunes adultes rebelles dans les récits de Beyala se métamorphose
en modèle de tolérance et de savoir-vivre. Aussi ses personnages
semblent-ils sensibles à la réflexion d’Irigaray (1990 : 14) à savoir
que les enjeux vitaux de l’existence sont liés au respect de la vie et
de la culture, au passage perpétuel du naturel dans le culturel, du
spirituel dans le naturel. Imperceptiblement, le culte du moi, chez
Beyala, se dissout dans le culte de la mère ou mieux, dialogue
avec ce que celle-ci est censée représenter – sagesse, mariage,
union hétérosexuelle, fécondité – pour créer un être syncrétiste
perméable aux courants spirituels et intellectuels hétéroclites. Ainsi
se voient confirmés les principes du féminisme dialogique baptisé
« féminitude » ou « womanism ».
En écho aux postulats inclusifs de Diop et d’Eisler sur le
matriarcat, le postcolonialisme, par sa valorisation de l’éthique
de la différence, favorise l’avènement d’une nouvelle cité plus
communicationnelle que l’ordre impérialiste marqué par l’univocité.
La réflexion de Mbembe prend dès lors toute sa signification : « la
pensée postcoloniale est […] une pensée du rêve : le rêve d’une
nouvelle forme d’humanisme – un humanisme critique qui serait
fondé avant tout sur le partage de ce qui nous différencie, en deçà
des absolus. C’est le rêve d’une polis universelle parce que métisse »
(2006 : 131).
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Conclusion
Il a été question dans cet article d’examiner la présence divine et le
sacré dans les quinze romans de Beyala, écrivaine à qui on reconnaît
l’habitude de regarder à la loupe les dures réalités contemporaines.
Si la divinité offre un espace privilégié pour la méditation sur cette
démarche, c’est notamment parce que, en règle générale, l’ordre
humain se veut tributaire de l’ordre divin. Désacralisation des dieux
patriarcaux, vénération de l’esprit féminin, synthèse des contraires,
telles sont les constantes dialectiques qui jalonnent l’intervention
de Beyala au débat sur la divinité. Repenser le sacré en termes
féminins, postmodernes et postcoloniaux dans le dessein d’établir,
la collaboration des acteurs sororaux et fraternels aidant, les bases
synergiques d’un nouvel humanisme, voilà ce qu’elle ambitionne de
réaliser par sa fiction et dans sa vie.
Fait pertinent à ce propos, ses représentations de l’essence
divine entretiennent des liens dialogiques avec une panoplie de
discours, de configurations idéologiques et de traditions depuis le
mystère entourant les débuts humains jusqu’à l’ère contemporaine
caractérisée par incrédulité et interrogation. Enfin, on peut dire,
à la décharge de Beyala, qu’elle semble s’élever, dans ses
configurations fictionnelles de la divinité, moins contre le Créateur,
Être insaisissable, et les dieux spécifiques que contre une certaine
conceptualisation étriquée du divin que les canons machistes ont
déifiée et statufiée.
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